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I diccionario dela lengua española deriva 
Patrimonio de la palabra latina Pater-tris, padre y 
perpetuar; la palabra padre, advierte el mismo dic-
cionalio, se refiere al poder del patriarca y a la au-
toridad de él emanada, la cual se materializa en 
bienes valorados como durables, La línea patrilineal 
que significa todavía el apellido que tenemos estaba 
hasta la mitad de este siglo atada indisolublemente 
al patrimonio ya que las mujeres heredaban en se-
gunda instancia al respecto del hijo mayor. El patri-
monio que hoy esta ligado a la memOlia de un pueblo 
y representa la identidad cultural de una sociedad 
en su conjunto, tiene en el lenguaje el sop0l1e ver-
bal que privilegia un sexo sobre el otro y le imprime 
valor y reconocimiento. 
El peso simbólico que susbsiste en este mecanismo 
de exclusión que posee el lenguaje ha llamado la 
atención de la mirada femenina, no sólo porque 
permite indagm la lógica de oposición que tenemos, 
sino también porque nos conduce a mostrar el pro-
ceso de conversión que el mismo lenguaje realiza 
en relación él los sexos. El fonocentrismo y el 
falocentrismo propio del pensamiento occidental 
denunciado por Den'ida, desviltúa el poder del cuer-
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po ... lo ha invisibilizado; podtíamos decir que aquello 
que caracteriza el pensamiento de las mujeres es 
precisamente la estrecha relación entre ideas y cuer-
po, la imposibilidad de pensar al margen de la 
corporeidad. Si Nietzche introdujo el cuerpo en la 
filosofía, las mujeres, despojadas de la propiedad 
del suyo, han vivido el silencio de sus cuerpos, de 
tal manera que la palabra que pronuncian, mrastra 
con ella los cimientos de todo el aparato de poder 
donde se erige la voz teorética de la verdad admüi-
da, la creencia que asiste a la identidad del sujeto 
arrogante y masculino del conocimiento que tene-
mos. 
"Mirar el mundo con ojos de mujer", significa en-
tender que la peculiaridad culmral de las mujeres es 
corporizar las ideas, los gestos, imágenes y soni-
dos. Implica también des-construír paso a paso el 
orden del patriarcado que ha naturalizado la suje-
ción de las minorías mediante un decir sobre los 
sexos y que ha eternizado la confluencia imposible 
en su desigualdad. Como veremos en estas páginas 
la filosofía occidental (escrita por los varones) ha 
contribuido con su pensamiento homologador a le-
gitimar la asimetría y la sujeción. De ahí que hoy 
1 M. Heidegger. "El camino hacia el lengua-
je". del ensayo. La esencia del lenguaje, 1959. 
Trad. A CaraCClolo. Mursia, 1979. Pag 162 
sea acuciante detenerse en los imaginarios y en las metáforas que 
han agenciado un mundo de valores imponiendo un saber sobre los 
cuerpos y el deseo. 
Si el Pat.J.imoruo ha sido una línea, un ligamen. una deuda que tiene 
que ver con la memOlia y el tiempo que se acumula, "ale preguntar-
se que pasó con el ligamen femenino ?, hasta el punto que nunca 
hemos utilizado la palabra mauia, y cuando aparece el inten-ogantp., 
otra palabra nombra, en las antípodas, un significado de unión dOl -
de el podervehiculade nuevo la peltenencia al varón o se le asimila: 
La palabra femenina en lugar de patrimonio es Matri-monio, que en 
todo caso, no posee idéntico valor y nombra un lugar siempre se-
gundo en términos de roles . Podríamos decir que a través de la 
operación del lenguaje se escamotea el ligamen femenino, se 
invisibiliza su identidad y se pospone su presencia. 
La filos'1fía que ha propiciado una definición de mujer desde la ca-
rencia - ,ste haber psíquico tan difíci I de transformar en nuestra cul-
tura- es el resultado de la vo luntad de verdad concomitante a la 
razón que neutraliza los sexos. Ella acude a la pertinencia verbal 
cuando intenta regular la vía del enunciado para favorecer convic-
ción del dominio; de ahí que la pregunta de un pensamiento de mu-
jer, por su diferencia entre las diferencias, sea prioritaria a la hora 
de pensar la democracia en nuestro país teniendo en cuenta el des-
pr~cio académico o el silencio que acude siempre al llamado del 
cuerpo de mujer en esa misma cultura. 
lean loseph Goux, en su libro "L'oubli de Hestia", sigue el reconido 
nostálgico de Heidegger, el doble juego de sery /wbifarque impli-
ca el reencuentro poético con la palabra sagrada. Goux señala que 
el es tado de orfandad que vivimos, el nihilismo denunciado por 
Nietzsche, es la consecuencia de un ligamen perdido; se trata del 
cOlte perpetrado sobre la herencia femen ina. Hay un cuidar propio 
del poetizar que en este caso tiene por vigía unas manos tenidas 
como donación o custodia; estas manos son manos de mujer. 
Heidegger nos dice: "Yo habito equivale a decir yo soy"; el Dichten 
(la diferencia), el poetizar es un puente que produce una cercanía 
que hace al habitar un habitar que lleva el hombre a la tierra: el 
habitar es un cuidar, un custodiar, un tener unidas las cuatro di men-
siones (el gervielt cuadratura): la tierra, el cielo. las divinidades y los 
mOltales que hacen del hombre un hombre; esa cercanía es la prox i-
midad de lo extraño, es una medida, es un medir. pero el amigo de la 
casa se halla ausente; porqué "habitar" y no senci lIamente ser? I 
(Heidegger, 1959, 162). 
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Hestia. divinidad femenina encargada de guardar el fuego del hogar 
trasmitiéndolo de madre a hija; la llama viva que representaba la 
identidad femenina poseía en ténninos de valor un interés distinto a 
la virginidad asignada por los hombres como caractelística de la vir-
tud. EII igamen de fidelidad que compromete a la mujer con su iden-
tidad es algo sagrado que tiene que ver con la genealogía femenina. 
Ella enciende el ptimer allm doméstico de su hija como custodia de 
sí. como fidelidad a "si misma". 
Podemos afirmar que después delmatlicidio de las diosas iniciales, 
incluyendo a Hestia, los dioses masculinos se abrogaron el dominio 
absoluto sobre el cielo, instaurando la OIfandad humana. El exilio de 
la tien'a se traduce hoy en ausencia e individualismo, porque el hom-
bre interpuso la distancia del ver. el predominio del ojo sobre los 
otros sentidos el cual está en la base del Sujeto que se apropia de la 
realidad y la sujeta. La metáfora de la visión ha itinerado en la histo-
ria del pensamiento occidental como fuerza y conocimiento; se valo-
ra la erección implicada en el encuentro de la luz. alojo cósm ico y 
omnisciente. 
Ya en Aristóteles está expresa la impOltancia de la visión como prin-
ci pio de potencia donde ver es ya conquistm, afirmar una posición 
mágica del objeto: más que otro atlibuto, el poder divino concierne 
en occidente alojo como órgano de intelección y principio de po-
tencia, de ahí las ideas claras y distintas de Descrutes. en donde la 
razón garantiza lajusteza del cogito. 
Es esta insistencia metafórica de la luz en la histOlia del pensamiento 
occidental lo que ha hecho escribir a Luce lligaray: 
"En nuestra cultura el predominio de la vista sobre el olfato, el gusto, 
el tacto y el oído ha producido un empobrecimiento de las relaciones 
corporales ... cuando la mirada domina, el cuerpo pierde su materia-
lidad, es decir se transforma en imagen"2 (Itigmay. 1978,50). 
El nihilismo como consecuencia del entien'o de lo sagrado y del enig-
ma cuya custodia estaba depositada en la mujer, ha visto compro-
meter el pensamiento con la deuda reiterada de una metáfora que 
consulta una fenomenología del cuerpo masculino, la erección como 
plincipio de potencia, la pasión solar o el icarismo. 
En el "Dossier del Ojo Pineal " Bataille nos dice que existen dos 
movimientos. dos tropismos, dos tipos de vectores que conducen lo 
real. Uno es el vector horizontal. que es e l que mueve a lo animal, 
sobre la capa de la tierra. Otro es el vector vertical de la elevación al 
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2 Irrgaray Luce. EntreVista en M.F. Hans y G. 
Bepllge, ''Les femmes et la pornografie", La 
pornografie, L'erotlsmo. PARIS 1978. Pag 
50. 
modo de los vegetales. El vegetal va a la búsqueda 
del sol y los animales son los que se mueven sobe la 
piel de la tierra. El hombre, un mixto extraño, se 
levanta, se despega a semejanza de las plantas agu-
zado por la pasión solar, para encontrar el sol, el 
padre logos y el azul del cielo que lo rige. El hom-
bre se yergue sobre sus pies debido menos a causa 
de la lucha Darwiniana, que debido al poder de la 
glándula pineal en la cúspide del cráneo que le im-
pulsa; su estIuctura es un ojo, un ojo abortado para 
ser más clara. Bataille recoge la idea que ha fasci-
nado a otros, como el Yoga Kundalini que se refie-
re a ésta glándula como el punto que vertebra todo 
el ser, desde Spinosa hasta Descartes, que enten-
dió, que allí residía la unión entre el alma y el cuer-
pO.3 (Bataille, 1996). 
El hombre no es el animal más adaptado, es en cam-
bio el animal más lujoso. El más económico es el 
gusano, el animal tubo: boca y ano, al reproducirse 
por disiparidad no tiene individualidad. El lujo 
que constiulye al hombre es evidentemente la indi-
viduación. 
Lo que interesa resaltar aquÍ además de esta alu-
sión de pasada, es la presencia de la erección como 
metáfora solar en la obra de Bataille pese a la suti-
leza de reconvención del órgano (su mirada no es 
óptica), el ojo pineal cunsulta también una idea del 
cuerpo y esa idea del cuerpo es masculina. La vo-
luntad vertical desvirtúa a su vez, den"oca del cielo 
el btillo lunar, el poder de esa esfera lúminica cuya 
alegoría es el ligamen femeni no y su diferencia. 
El mito de la caverna no es una excepción en rela-
ción al icarismo; Luce lrigaray en el "Speculum de 
la otra mujer"4 (lrigaray, 1974) lo observa: Nos 
habla de la avenUlra occidental que significa la sali-
da de la caverna, el proceso dialéctico que implica 
la luz y la sombra, el orden conmovido de los opues-
tos, la lucha que significa darse un sujeto como adve-
nimiento de la razón y dellogos en detrimento del 
vínculo femenino con lo invisible y la ambición de 
las causas que el proceso compromete objeto de la 
penetración. Porque en el ascenso desde la caver-
na se oblitera un "imaginario masculino'" que reco-
noce una topología de la potencia sobre la llamada 
debilidad. De hecho hay una noción lumínica en todo 
ello, la preeminencia de la luz blanca como término 
del conocimiento. 
Digamos que existe una obsesión masculina por la 
luz blanca, por la verdad. Y el conocimiento es el 
encuent.ro solar por excelencia. Borges deCÍa "'que 
la histOlia universal quizás no sea más que la histo-
ria de algunas metáforas. Tal vez la historia de dife-
rentes entonaciones de algunas metáforas .. . " y agre-
guemos, tal vez sólo sea la histOlia de una metáfora 
plivilegiada, donde la luz blanca instala su ilidiscencia 
como depósito del yo, como resplandor del sujeto. 
Pero sabemos que la luz no conoce opuestos, la luz 
negra no es 10 contraJio de la luz. La mística asumió 
el sol negro, "ese enceguecimiento por exceso de 
luz" que la literatura redobla como creación cuando 
percibimos el límite donde ocurre la opción poéti-
ca. A la mancha negra de la visión corresponde un 
exceso de luz y ese matiz ha sido apenas tratado, 
3 Batallle George. ver el dosler del 010 pllleal Pretextos. Madrid. 
4 Ingaray. Lllce. "Speclllllm de la otra mllJe(' Saltes . Marlnel 
1974 
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quizás por que había allí una apuesta sensible de la 
experiencia más propimnente femenina en su si len-
cio, en su exclusión o en su maquinación. El lengua-
je de la mística se torna femenino y nombra la 
disolución. 
La metáfora de la luz negra nos pone en relación 
con la identidad femenina, con un "imaginruio" dife-
rente en cuanto cegado por la acción dellogos pma 
el cual, al patrimonio ya la memoria le falta la 
diferencia, porque su vigencia significó la elTadica-
ción de la matli-memOlia, esa opción donde la tie-
rra es generadora de luz, la luz a la que se refiere 
Bachelmd desde la profundidad de la tien'a, "la pro-
pia cubierta material que imaginamos oscura y mis-
teriosa y que sin embm'go es el corazón de las cosas 
yen consecuencia de nosotros mismos"5 (Rovatti, 
1990). Su rescate implica comprometernos con una 
apuesta ética efectiva, la idea soberana de la que 
hablaba Nietzshe en eso que llrunó "el sentido de la 
tien'a" y la vuelta sagrada al enigma; el poéticamen-
te habitar del hombre sobre la tierra de Heidegger, 
el legado femenino de Hestia que nos precede. 
En el imaginruio dominante, la mujeres por doquier 
naturaleza: es igual a la tierra. igual a metonimia con 
los flujos de su cuerpo y remeda el orden de los 
5 Pler. Aloa Rovattl. "Como lél luz tenue", Gedlsa. Barcelona. 
1990, 
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ciclos. En la medida en que se asimila a la naturale-
za se le supone apropiable y por tanto se toma po-
sesión de ella. La mujer ha sido signo de intercrunbio 
simbólico entre los hombres y esto ha hecho decir a 
Levi-Strauss que la cultura se instaura sobre la base 
de la circulación de las mujeres. El referente es 
un U mun de poder que mmca y determina el i nter-
cambio sexual de las mujeres. Todavía hoy en nues-
tra cultura, ella es más fácilmente sustituida y 
esto explica tanto el matrimonio como la pros-
titución. La cultura patriru'cal establece el sentido 
de la posesión femenina. 
En térmjnos de vida, la mujer no ha sido proveedo-
ra de vida, solo receptáculo. Desde Platón ya esta-
ba consignada la mirada esencialista que valida la 
asimetría de género. Ellogos equivalente al semen 
masculino, poseía la viltud de crear; éste un'ojaba 
el semen, lajora; la mujer era ánfora que contenía 
la simiente. 
La imposibilidad de entender y asumir esa capaci-
dad de dru' vida que le concieme a la mujer, ha pro-
piciado esa fascinación por la muerte que 
constatamos en la literatura de vmones, dando más 
valor al momento en que col1a la vida, que al mis-
mo nacimiento. Hanna Arendt nos dice: "Nacer es 
una apeltura de sí irrepetible y singulm de la condi-
ción humana, apareciendo al mundo de lo nuevo 
cada uno muestra no qué es, sino quién es". Se nos 
ha dicho que nacemos y morimos solos/as, lo cual 
es falso, nacemos al mundo acompañados/as, liga-
dos al ligamen matemo que prpvee la vida y donde 
la diferencia ebulle. 
La urgencia ética actual por construir autonomía, 
de proveernos de "identidades nuevas", pasa por 
avistar la referencia simbólica que propone esta 
versión de sí mismos/as, como modos de indivi-
duación donde se juega una idea del tiempo, por-
que somos "memoda y tiempo" y no es posible pres-
6 Morey. Miguel, "Pslquemáqllinas", 
Monteslllos. ~arcelona 1993. 
7 Irlgaray , Luce, "Yo, tu, 1l0Sostréls", Edlcio-
Iles Catedra. Madrid. 1992 
8 Ibld, pélg 60 
cindir de la pertinencia que tiene este hecho. La memOlia está hecha 
de la matetia del tiempo que se traduce en el dolor y el goce vi vidos; 
está tejida con nuestros dolores y goces, siendo éstos últimos bienes 
escasos en el inventario de nuestra existencia. Patticularmente las 
mujeres han vivido la dificultad que traduce la pérdida de sí mismas, 
no sólo en relación a la maternidad, también en relación con el modo 
de amar que las ha atado indefectiblemente a la culpa. Para las mu-
jeres el instante de la disolución yoica está diferido, se proyecta en 
los años y tiene la edad de sus hijos y de sus hijas, pero también de 
otros cuerpos. Es un haber enlutado de entregas que permanece 
vivo y dispone su generosidad. La memoria es tiempo pérdido y 
recobrado en una simultaneidad que ya recordaba Proust en su 
obra como memoria involuntaria. Podríamos adelantamos a la pro-
puesta que queremos hacer aquí señalando que la memOlia está he-
cha del tiempo de la diferencia, aquel que no queremos pensar y 
vivir porque se ha impuesto un tiempo demoledor del consumo y el 
dinero, el tiempo útil que hace la individuación que tenemos. 
En la introducción a "Psiquemáquinas", la filosofía como indiscipli-
na, Miguel Morey nos dice hablando de la comprensión griega: "Uno 
es el modo de vida entendida como duración o sucesión de instantes 
que pasan, a los que sólo la valoración de la conciencia puede dar 
valor, (crohos) eronos, comprendido como el tiempo en que aguar-
dan sucesos. Y otro la vida entendida como fuerza vital que dura en 
lo que pasa eternamente renovada, al que Nietzsche nombra Dionisio 
y del que Heráclito predica su inocencia, el niño que juega,,6 (Morey, 
1993) 
Para la óptica masculina lo sagrado se confunde con la aí'íoranza del 
paraíso análogo a lo materno o entendido por su fusión, lo cual da a 
la mujer esa cuota ambigua de madre y santa y en el mejor de los 
casos esa figura intocable de musa inspiradora que tanto a transita-
do en la literatura de los hombres. Ya en Freud está explícita esta 
versión cuando suscribe la idea de la fusión prenatal del cuerpo 
materno y el niño, estancia que marca el goce erótico como perdi-
do. 7 (lrigaray, 1992) 
Luce lJigaray ¡.¡ (Irigaray. 1992,60) sostiene que la construcción de 
un sujeto autónomo es una prerrogativa masculina de la cual la mu-
jer está excluida. El sujeto es siempre masculino y se consolida como 
una fantasía de autogenesis que rehusa la fundación materna y en 
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general se toma una repulsión a lo femenino que se sostiene en el 
repudio de la dependencia requerida por la aculturación masculina; 
de ahí la nostalgia a lo perdido. 
Lo sagrado visto como femenina opción se detiene en la diferencia 
misma; diríase que el cuerpo femenino requiere idea espacial y un 
itinerario temporal para construir un imaginario distinto al acuerdo 
admitido; podríamos decir que con el matricidio femenino desapare-
ce el "imaginruio que define y que identifica la mujer", 
Por tanto no tiene sentido refelirse a un sujeto femenino o a la mujer 
como sujeto; la construcción de un sujeto necesita relaciones de je-
rarquía, de exclusión y de dominación, requiere de una gramática, o 
del cuerpo sígnico que lo sostiene, y no olvidemos que en nuestra 
cultura el lenguaje es sexuado y patriarcal. El " imagilléuio femenino" 
acorde con la topología propuesta tendría que referir una 
fenomenología de su cuerpo, una fenomenología propiamente feme-
runa: 
En "el sexo que no es uno", Luce lrigmay nos dice "si el imaginario 
masculino pasa por la propiedad, el orden, la forma, la unidad, la 
visión y la erección, el imaginruio femenino estaJía mas cercano de 
las propiedades de los líquidos. Como hablru'le a quien se mantiene 
en el flujo que nunca se congela o se solidifica? cómo puede estar el 
flujo que nunca se congela o se solidifica? cómo puede esta conien-
te pasar a las palabras ... ella es múltiple, es más descomponible ... 
esas fuentes no fluyen a un mru' definitivo. Este cuerpo no tiene bor-
des fijos. Su incesante movilidad, esa vida la cual han desClito como 
pasividad en sus pretensiones de nacimiento, Es muy extraña a quie-
nes expectan solidez en lo fundado, hablar de nuestra densidad les 
permite configurm la ligidez de los bordes. No e tamos atraídas por 
cuerpos muertos,,9 (lrigru'ay, 1980). El imaginruio femenino proclive 
a los fluidos, a esa otra metáfora donde la luz que es interior o negra 
y emana de la tiena, tiene que ver con un modo de individuación, un 
devenir mujer en el que ya tenemos que estru' implicadas, ese deve-
nir está mas cerca de la trasversalidad que de las coordenadas hori-
zontales o velticales. 
Podríamos decir que en nuestro país se da una importancia a lo só-
lido cuando se piensa en la conservación del patlimonio cultural. No 
hemos resignificado la fluidez como necesaJia fuente de la memoria. 
Si algo hace grande e inconmensurable nuestra identidad es la fuerza 
de nuestra geografía; pru'a poner un ejemplo: toda el área fluvial que 
reCOITe el territorio constituye en sí misma una metáfora de cons-
trucción y redefinición de la vida, también nuestros árboles, vistos 
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togethe(', Trad Carolyne BlIrke. Sings jOllrnal 
01 women In cul ture. 
desde esa versión del verdear de la que hablaba 
Borges, la hierba de la pradera plantea un devenir 
móvil y nómada. Construir identidad móvil implica 
inscribir nuestra corporeidad en la dinámica del flu-
jo que vive en la diversidad de nuestras gentes y 
pueblos invirtiendo el orden gramatical del rostro 
blanco que homoge niza el trazado corporal y lo 
engulle. 
Lo anterior no significa que restemos importancia a 
conservar nuestros monumentos. Lo que ocurre es 
que algunos de nuestros monumentos refieren la 
solidez que conserva a la fuerza el ejercicio del tiem-
po; tenchíamos que preguntarnos por el tiempo cró-
nico que algunos representan o adecuar el espacio 
que proponen, con esa materia móvil que hace la 
geografía, para afinnar la memOlia que proyecta y 
redefine la vida, aquella que nos pennite superar la 
violencia, porque la violencia agencia la obliteración 
de la venganza, condensa el tiempo que no pasa 
como prueba del resentimiento, como muestra re-
petida de 10 mismo. Los héroes que suelen colo-
carse en pedestales refieren las batalJas; la fuerza 
vilil demostrada en el combate es objeto de glOlia y 
reconocimiento. En cuanto a las heroínas, la madre 
ocupa el lugar de la mujer o es sustituida por la vir-
gen. 
Queremos decil' aquí que "el lenguaje aunque for-
mal se ha nutrido de sangre, de carne de elementos 
materiales, cada vez que hablamos, y se entiende 
cada vez que no hablamos, reproducimos la mate-
lia lingüística que nos atraviesa y al mismo tiempo 
reproducimos exnovo las articulaciones de la rela-
ción entre nosotros y el mundo. Hay palabras y 
metáforas en las que la diferencia es disonancia in-
conmensurable y exceso de herejía, posibilidad de 
salir de su situación de mero reproductor o mero 
homologador de sentido" 10 (Irigaray, 1984, 145), 
10 Ver «Ethique de la dlfférence sexue lle», Collection critiq ue. Les 
edi tions de Minuit 1984. París, Risque de la desaparition de L 'un 
de L'autre. 145 y ss. 
11 Ir igaray, Luce "Yo, tu, nosostras", pag 79 y ss. 
12 Deleuze, Guilles, "Mil mesetas ,) , Pretextos, Valencia 1988. 
y es aquí donde advel1imos la preeminen-
cia del poetizar en el doble juego de ser y 
habitar que permite la mediación femeni-
na, el Aión a diferencia del O'onos, nos ins-
tala en la pregunta nada banal entre el Yo 
y el sí mismo/a como asunto ptincipal de la 
Etica de la diferencia. 
La "identidad femenina", o ese "si misma" que 
compmmete la disolución del sujeto del cogito 
multiplicado en el mercado capitalista, druía 
cuenta de lo que (nos) pasa, sobre la base de 
una experiencia límite, el devenir mujer: "ya 
que no hemos nacido mujeres. Pasa por ese 
devenir espíritu del cuerpo que soy. Debo 
desruTollar mi cuerpo femenino, darle fonna-;, 
palabras, conocimiento de si misma, un equi-
liblio cósmico y social en sus relaciones con 
el entorno, medios de intercambio con los 
demás, y no solo a través de rutificios de se-
ducción inadecuados pru'a mi cuerpo" al de-
cir de la autora que tanto hemos referido. 11 
(Irigaray, 1992,79). 
El devenir mujer 
Nietzsche nos dice: "La esencia de la 
vida está en la superficie". Esto no quie-
re decir que las mujeres sean superficia-
les, sino que tienen un espíritu crítico 
inaudito. son portadoras de un intelecto 
disolvente, un intelecto que no coincide 
con la verdad pasional que estamos acos-
tumbrados a aceptar. Si algo le debemos 
al pensamiento postmoderno es la ctítica 
a la verdad convenida; de ahí la impor-
tancia que cobra la experiencia vivida 
como referente testimonial de futuro. por-
que la materia de la experiencia abriga la 
diferencia y en parte explica nuestra 
Í1Tepetibilidad. 
La experiencia est::l hecha con nuestros 
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dolores y pérdidas, nuestros desengaños, 
lo único que releva el dolor es el goce. No 
somos los mismos ni las mismas después 
de haber amado porque sucumbimos a los 
abismos de la pérdida, ésto hacía decir a 
R. Barthes : "El hombre que sufre y que 
esperase feminiza milagrosamente". PodJía-
mos decir que en el pat:Jiarcalismo que afor-
tunadamente se disolverá, la mujer es igual 
a sufrimiento y que se ha negado a sí mis-
ma; diríase que olvidó el goce, esa catego-
ría que sustituye el dolor reinventando la 
vida antes de que el sufrimiento se convier-
ta en prueba de autocastigo, en muestra de 
venganza. El masoquismo es el mecanismo 
menos logrado para apropiar esa 
fenomenología del cuerpo femenino nece-
saria para el devenir mujer. Por eso las 
mujeres conscientes de su proyecto de vida 
estamos empeñadas en hacer vi vir el goce 
de las mujeres para reinventar lo real y la 
cultura. ¿Pero cuál goce ? 
Ese lugar secreto de su ser móvil, por-
que habitándolo las mujeres nos damos 
cuenta de que somos devenir, proceso, 
movimiento, y que no queremos ninguna 
identidad solidificada, ninguna individua-
lidad que nos nombra iguales a los hom-
bres, ni tampoco queremos ser iguales 
entre mujeres. Somos diferentes entre 
nosotras, pero conscientes de un proce-
so siempre renovado que hay que llevar 
a término. Por eso al preguntarnos qué 
significa ser mujer?, acude la idea de ser 
novedoso, "ser mujer no es un dato bio-
lógico", pero tampoco lo es ser hombre, 
se trata de nombrar el cuerpo y el deseo 
al margen de los criterios patriarcales 
aceptados. porque en definitiva el interés 
del patriarcado ha sido colonizar el cuer-
po y la mente de las mujeres. Se trata de 
des-construir el falocentrismo del pen-
samiento occidental que ha invisibilizado 
la presencia femenina, porque esta pre-
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sencia redefine la vida con la mirada puesta en la 
diferencia: ese proceso siempre renovado que 
hace el poder de lo que se rehace. 
Cuando Guilles Deleuze l2 (Deleuze, 1988) nos 
dice que el devenir mujer es una nueva forma de 
subjeti vidad que se propone no acceder a una 
fOllTIa hegemónica de conciencia, nos señala una 
identidad más cercana a un estado de intensidad, 
un proceso de transformación donde se juega la 
relación fundante con el otro, la otra, porque al 
redefinir nuestro ser individual, tenemos que evo-
car a Spinoza : "somos la capacidad de ser afec-
tados", somos afectados porlos cuerpos y otras 
singularidades, a tal punto que no estamos se-
guros de ser sujetos, un río, una cOITiente de aire, 
una enfermedad, son circuitos de afección, dife-
rencia sin negación. La identidad femenina es un 
movimiento que conviel1e lo negativo en afirma-
ción, el tliunfo de las fuerzas positivas y del goce 
en detrimento de las fuerzas negativas del resen-
timiento. 
Así vista la mujer se convierte en una figura de 
identidad plural, en un tránsito entre posibilida-
des; el devenir femenino está más cerca del sen-
tido, 10 cual implica dislocación, dispersiones y 
sustituciones en contra de la totalización y el ab-
soluto. La propuesta toca también a la población 
masculina y es necesaria para producir un mundo 
nuevo, un futuro menos incierto para todos y to-
das. 
La construcción de unas identidades novedosas en 
el mundo permitida por fin traer al mundo un mun-
do, privilegiando la fuerza positiva del amor, reco-
nociendo el aporte de la amistad frente a la pasión 
tan potenciada en nuestra cultura, el devenir de las 
identidades frente al yo, la admisión del conflicto 
frente a la solución, la sensibilidad que admite la 
contingencia y la afÍlma, la creación y la sospecha 
frente a las razones del conocimiento. En pocas 
palabras: las pautas del pluralismo y de la diferencia 
asumidas como apuesta y mandato ético. 
13 Oeleuze. Gui lles, "Olferencia y Repetic ión", 
Juncar Universidad, Maclrl d, 1988, 
El Aión: nombre derivado del abverbio aiei: siempre, de la misma 
raíz del latín aellOln aetemllS, cuya acepción es la noción del tiem-
po considerado "como todo, de una vez", (n el sentido de "todo de 
una vida". DilÍase que con la exclusión de la custodia femenina de lo 
sagrado, las cuatro dimensiones aludidas, lo que se postró fué una 
comprensión del tiempo del Aión y se realizó la sustitución por el 
cronos masculino: 
Giorgio Colli nos pone al tanto de la diferencia Gliega ellU"e la Vida 
entendida como fuerza vital: Vida (xwh), que incluye el punto de 
vista no solo organista sino ese otro, del lado del ánimo cercano al 
término (aivh) que aparece ya en Pídaro y en Hipócrates, y que 
corresponde al Aión como sede de la vida. 
"El Aión es el propio volver -dice Deleuze-, en la línea recta del 
tiempo, esa grieta más rápida que el pensamiento. más delgada que 
cualquier instante que de una pat1e a otra de su saeta indefinidamen-
te cortante, hace surgir el mismo presente como si hubiera sido in-
definidamente presente e indefinidatnente futuro" 1.3 (Deleuze, 1988). 
Es lo que Empédoc1es llamaba impasibilidad; Homero, vida; Esqui-
lo, edad o generación; Heródoto, curso de vida; Plutarco vida sin 
detetminaciones, común a las criaturas vivas y de lo que Ulises afir-
maba "se le iba el Aión con las lágrimas"; todas estas maneras de 
nombrat-Io refieren una consideración inmanente al acontecimiento 
donde se costata el contacto con la alteridad o donde se evidencia 
"el afuera", El Aión es el presente dividido infinitamente en pasado y 
futmo. 
Es necesario entender esta acepción "el Afuera" en términos de eso 
inconmensurable, que percibimos en el límite de la expeliencia como 
sustrato en la expresión, la conmoción sin palabras desde el fondo 
de la vida. 
El Aión, nos dice Benveniste: "La fuerza de la vida que implica la 
recreación incesante del principio que la nutre, sugiere al pen~a­
miento la imagen mas insistente de lo que se mantiene sin fin en el 
frescor de lo siempre nuevo". 
El Aión es del ser de lo Sagrado traducido al tiempo que ~c nos 
escapa, contrario a Bios como forma de vida que distingue una clia-
tura de otra, y que se pliega al Cronos como tiempo que ordena 
acabat·, propio del capitalismo salvaje. 
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